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A R G O M E N T I 
Cittadinanza 







Suspended Citizenship and Denied Belonging after the Anti-muslim Pogroms in Gujarat. The 
history of the post-colonial Indian state is marked by a constant dialectic between unity 
and diversity. The new state was conceived in order to protect and guarantee equality for 
disadvantaged groups (either by caste, tribe or religion).
By reflecting on the dynamics of segregation, marginalisation or total exclusion of specific 
strata in the metropolis of Ahmedabad, this article analyses spaces of criticality created by 
politics that made identity and belonging an issue to diversify people’s access to citizen-
ship rights and practices. Ahmedabad has been constantly on the forefront of dynamics of 
transformation on a regional and national scale, and it also was the headquarters of the Ma-
hatma. Here, Gandhi left an important heritage in creating a fertile ground for a harmonic 
management of tensions and conflicts in the city. Half a century later, however, the same 
city took centre stage as the vanguard of Hindu fundamentalist movements that promoted a 
culture of intolerance against religious minorities. The articles analyses the path that leads 
from Gandhi to Hindu fundamentalism and explores the criticalities of the post-colonial 
Indian state.
Keywords: India – citizenship – anti-muslim pogrom. 
Il 27 febbraio del 2002 il «lato oscuro» di ogni democrazia «moderna» basata sulla 
coabitazione di diversità identitarie emerse in modo prepotente in India1. Da quel 
giorno e per i mesi successivi, lo stato del Gujarat, e in particolare la città di Ahme-
1 M. Mann, The Dark Side of Democracy. Explaining Ethnic Cleansing, Cambridge, Cambridge Uni-
versity Press, 2005, pp. 2 ss.
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dabad, fu teatro di un’ondata di violenze contro la popolazione musulmana che non 
aveva precedenti, in quanto a partecipazione di massa e a efferatezza, nell’India post-
coloniale2. Una volta ancora riemergeva lo spettro della balcanizzazione di uno stato 
che fin dalla sua nascita nel 1947 era stato pensato per garantire uguaglianza di pos-
sibilità e di riconoscimento a una moltitudine di comunità, caste, religioni e lingue 
diverse3.
La mattina del 27 febbraio, nella stazione della cittadina di Godhra, un gruppo di 
attivisti delle associazioni estremiste indù (kar sevak) di ritorno da un «pellegrinag-
gio» nella città santa di Ayodhya diede il via a una serie di provocazioni e abusi nei 
confronti di alcuni musulmani presenti in stazione. L’incidente si allargò a macchia 
d’olio e, appena ripartito, il treno fu fermato a poche centinaia di metri dalla sta-
zione, circondato da una folla di persone (soprattutto musulmani di uno slum vicino 
ai binari), che iniziarono a bersagliare uno dei vagoni dei kar sevak. Non è mai stato 
accertato con totale sicurezza cosa successe nei minuti di confusione che seguirono 
ma a un certo punto il vagone prese fuoco velocemente, causando la morte di 58 per-
sone4. Mentre le televisioni diffondevano la notizia del rogo, mostrando le immagini 
del vagone e dei corpi carbonizzati, rappresentanti del governo locale e di quello na-
zionale definivano l’episodio come un «attacco terroristico premeditato», chiamando 
implicitamente in causa organizzazioni terroristiche basate in Pakistan5. Sfruttando 
un’atmosfera di stupore, indignazione e sconvolgimento generalizzato, alcune or-
ganizzazioni estremiste indù prepararono il terreno per uno dei peggiori pogrom 
2 La ricostruzione delle varie fasi del pogrom è basata sui vari rapporti scritti nei mesi successivi 
da commissioni d’inchiesta nazionali e internazionali, su resoconti giornalistici e su testimonianze 
dirette raccolte durante vari periodi di ricerca nella città di Ahmedabad. In particolare, qui si fa riferi-
mento a: Citizens for Justice and Peace (ed.), Crime against Humanity. An Inquiry into the Carnage in 
Gujarat, Mumbai, Anil Dharkar, 2002, pp. 1-3; K.M. Chenoy, S.P. Shukla, K.S. Subramanian, A. Vanaik, 
Gujarat Carnage 2002. A Report to the Nation by an Independent Fact Finding Mission, «Outlook In-
dia», 30 April 2002; Human Rights Watch Report, «We Have No Orders to Save You». State Participa-
tion and Complicity in Communal Violence in Ahmedabad, Human Rights Watch Asia Division, April 
2002, www.hrw.org/reports/2002/india/India0402-03.htm (ultimo accesso novembre 2004); People’s 
Union for Civil Liberties, An Interim Report to the National Human Rights Commission, Vadodara, 31 
March 2002; S. Hameed, R. Manorama, M. Ghose, S. George, F. Naqvi, M. Thekaekara, The Survivors 
Speak. Fact-Finding by a Women’s Panel, Citizen’s Initiative, Ahmedabad, 16 April 2002; A. Patel, D. 
Padgaonkar, B.G. Verghese, Rights and Wrongs, Ordeal by Fire in the Killing Fields of Gujarat: Editors 
Guild Fact Finding Mission Report, New Delhi, Editors Guild, 3 May 2002.
3 Per un’analisi delle dinamiche di formazione e delle problematiche legate alle diversità nel nuovo 
stato post-coloniale si veda, ad esempio, R. Guha, India after Gandhi. The History of the World’s Lar-
gest Democracy, London, Macmillan, 2007.
4 Interim Report of Banerjee Committee, Ministry of Railways, 17 January 2005, www.combatlaw.org/
information.php?article_id=537&issue_id=21. Il rapporto finale della commissione d’inchiesta, che 
non è mai stato reso pubblico, avvalla l’ipotesi che l’incendio fosse scoppiato accidentalmente dall’in-
terno del vagone, smentendo quindi l’ipotesi di atto volontario: Interim Report of Banerjee Committee, 
«Times of India», 4 March 2006.
5 Citizens for Justice and Peace (ed.), Crime Against Humanity, cit., p. 52.
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anti-musulmani dell’India indipendente6. L’universo di associazioni fondamentaliste 
indù è noto in India come Sangh Parivar, letteralmente la «famiglia dell’Associa-
zione» e si riferisce a tutte le associazioni, politiche, sociali, sindacali e studentesche 
nate intorno al Rashtriya Swayamsevak Sangh (Rss, Movimento dei Volontari per la 
Nazione), «madre» del movimento fondamentalista: in quel momento, il Bharatiya 
Janata Party (Bjp, Partito del Popolo Indiano, il braccio politico dell’Rss), al governo 
sia nello stato sia nell’unione, lasciò tacitamente la mano libera ai vari gruppi legati 
alla «famiglia» per orchestrare le violenze7. 
Uno degli elementi più inquietanti delle violenze del 2002 è stato la partecipa-
zione di folle di migliaia di persone «comuni», che scesero per le strade unendosi ai 
gruppi organizzati, partecipando agli attacchi alle case e alle attività dei musulmani, 
perpetrando atti di violenza efferati contro altre persone «comuni» per il solo fatto 
che fossero di religione musulmana. E se la partecipazione attiva della popolazione 
è una costante dei casi di pulizia etnica, il coinvolgimento di masse comprendenti 
indù di caste alte e basse, intoccabili, appartenenti alle classi medie fianco a fianco 
ai lavoratori casuali e agli abitanti degli slum pone una serie di interrogativi cruciali 
per comprendere come si siano create le condizioni perché una tale violenza po-
tesse avere luogo8. In che modo la violenza comunitaria è diventata endemica in uno 
stato, l’India post-coloniale, fondato sulla convivenza delle differenze? Cosa racconta 
la violenza di massa delle difficoltà di creare cittadinanza in una società fortemente 
differenziata?
Focalizzare lo sguardo sulle dinamiche di lungo periodo che hanno contri-
buito a trasformare la geografia e gli spazi sociali e culturali di una grande città 
permette di osservare come nel tempo i confini delle appartenenze – di casta e 
religiosa in particolare – abbiano assunto una dimensione fisica, tracciando linee 
di demarcazione che non solo hanno diviso la popolazione e gli spazi urbani, 
ma hanno anche progressivamente incanalato tensioni e solidarietà all’interno 
della città in una cornice di rapporti tra comunità. Tale percorso di cristallizza-
zione delle identità e della geografia urbana pone inoltre una serie di questioni 
che riguardano la concezione, l’accesso e la pratica dei diritti di cittadinanza nel 
6 In totale è stato stimato un numero di circa 2.000 vittime e di circa 100.000 profughi. Martha 
Nussbaum, considerando la Convenzione delle Nazioni Unite sui genocidi, è netta nel definire i po-
grom del 2002 un caso di pulizia etnica. M. Nussbaum, The Clash within. Democracy, Religious Vio-
lence, and India’s Future, New Delhi, Permanent Black, 2007, pp. 44-51.
7 Lo stesso Chief Minister del Gujarat, ora primo ministro dell’Unione indiana, Narendra Modi è da 
molti considerato direttamente responsabile di aver permesso una totale sospensione dell’ordine e 
della legalità nei giorni dei massacri. Si veda, T. Bobbio, Never-Ending Modi: Hindutva and Gujarati 
Neoliberalism as Prelude to All-India Premiership?, «Focaal», 67, 2013, p. 128.
8 Per la partecipazione di «ordinary people» nei casi di pulizia etnica si fa riferimento a M. Mann, The 
Dark Side of Democracy, cit., p. 9; S.J. Tambiah, Leveling Crowds. Ethnonationalist Conflicts and Col-
lective Violence in South Asia, Berkeley, Los Angeles, University of California Press, 1996, pp. 266 ss.
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paese. Se infatti, come vedremo, l’India post-coloniale si è dotata di un impianto 
legislativo che norma l’accesso a certi diritti in base alle appartenenze (di casta e 
di religione in primis), allo stesso tempo questi stessi strumenti legislativi hanno 
contribuito a innalzare confini più rigidi tra le comunità, rendendo l’apparte-
nenza stessa un motivo di rivendicazione politica.
I rapporti e gli equilibri all’interno di Ahmedabad non hanno sempre seguito i 
percorsi dell’appartenenza religiosa: città industriale con una classe di lavoratori 
organizzati e sindacalizzati fin dai primi decenni del XX secolo, Ahmedabad è 
considerata da molti storici e analisti un crocevia di dinamiche ed eventi che in 
qualche modo anticipa tendenze a livello nazionale9. In epoca post-coloniale ha 
attraversato fasi di rapida espansione sia a livello demografico sia a livello spa-
ziale e, in questo quadro, in varie occasioni tensioni locali sono sfociate in scontri 
aperti e violenze di massa.
Fino agli anni Ottanta, i vari episodi di mobilitazione e scontro hanno avuto 
motivazioni diverse e di conseguenza hanno incanalato la violenza verso obiet-
tivi diversi a seconda delle occasioni. Come vedremo in seguito, dalla fine degli 
anni Settanta una serie di politiche rivolte a facilitare l’accesso alle università e al 
lavoro per i membri di alcune caste svantaggiate, note come Reservation Policy, 
scatenarono mobilitazioni e scontri, che però solo in parte avevano a che vedere 
con quelle politiche e che presero come obiettivo la comunità musulmana. Da 
quel momento in poi si affermò in città (anticipando una dinamica che dagli anni 
Novanta si sarebbe estesa a tutto il Paese) il paradigma per cui episodi di violenza 
e mobilitazioni di massa avrebbero preso la direzione di scontri comunitari tra 
indù e musulmani. Il contesto urbano diventa quindi uno specchio di dinamiche 
nazionali, dove il senso stesso di parole come «nazione» e «cittadinanza» entrano in 
discussione di fronte alla prepotente affermazione dell’ideologia di un nazionali-
smo basato sull’appartenenza religiosa indù, in opposizione a tutto quanto è altro.
Lo stato del Gujarat è stato spesso considerato un «laboratorio dell’hindutva», 
termine con cui si definisce l’ideologia delle organizzazioni fondamentaliste 
indù10. L’affermazione di un revivalismo religioso indù, fortemente connotato 
in opposizione alle minoranze religiose – musulmani in testa – è stato un feno-
meno sia politico, che ha portato il partito della destra indù (Bharatiya Janata 
9 H. Spodek, Ahmedabad. Shock City of Twentieth-Century India, New Delhi, Orient Blackswan, 2012, 
pp. 5 ss.
10 Il dibattito storiografico sulle radici ideologiche e politiche del fondamentalismo indù è molto vasto 
e una sua analisi approfondita non rientra nelle possibilità di questo articolo. Si veda in particolare, C. 
Jaffrelot, The Hindu Nationalist Movement and Indian Politics, 1925 to the 1990s: Strategies of Identity-
Building, Implantation and Mobilisation (with Special Rreference to Central India), London, Hurst, 
1996; A. Nandy, S. Trivedy, S. Mayaram, A. Yagnik, Creating a Nationality: The Ramjanmabhumi 
Movement and Fear of the Self, Delhi, Oxford, Oxford University Press, 1995; H. Spodek, In the Hindu-
tva Laboratory: Pogroms and Politics in Gujarat, 2002, «Modern Asian Studies», 2008, 2.
261
Fig. 1. Ahmedabad City, slum e villaggi urbani.
Party, Bjp, Partito del Popolo Indiano) a dominare sia l’arena politica locale e 
nazionale a partire dagli anni Novanta, sia e forse soprattutto quella culturale 
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e sociale. La violenza, accompagnata a un’intolleranza diffusa contro le mino-
ranze religiose, ha contribuito a modificare progressivamente la geografia dei 
rapporti tra persone, portando l’identità religiosa in primo piano come termine 
di riconoscimento. In prospettiva urbana, rispetto a una divisione degli spazi 
abitativi e pubblici che rispecchiava una stratificazione basata sull’occupazione, 
sulle possibilità economiche, sull’appartenenza di casta, si è progressivamente 
sovrapposta anche una più netta ripartizione degli spazi basata sull’identità reli-
giosa. Persone e famiglie che prima abitavano in quartieri misti hanno dato il via 
a lente migrazioni interne alla città, quartieri che prima erano identificati come 
slum, o altri considerati semplicemente periferici, sono progressivamente diven-
tati nell’accezione comune dei «ghetti»11.
Nel corso del XX secolo Ahmedabad, come le altre maggiori città del subcon-
tinente, ha vissuto un processo di crescita duplice: si è espansa sul territorio, 
inglobando progressivamente aree e villaggi rurali; allo stesso tempo è cresciuta 
dal punto di vista demografico, soprattutto in virtù di una costante migrazione 
di forza lavoro. Masse di abitanti – i residenti degli slum, i lavoratori informali, i 
migranti stagionali – hanno di fatto sempre vissuto ai margini, potendo godere 
di un accesso limitato alla città, ai suoi servizi, alla sua economia, mentre l’affer-
marsi di una cultura di intolleranza religiosa ha ulteriormente esacerbato linee 
di segregazione preesistenti12.
I pogrom del 2002 rappresentano il momento culminante di questo processo: 
oltre al numero elevato di vittime infatti, le violenze hanno avuto effetti di lungo 
periodo nei termini in cui una popolazione stimata in circa 100.000 persone in 
tutto lo stato fu allontanata dalla propria casa, dall’attività economica, perdendo 
ogni possedimento13. Questa massa di profughi interni ha ingrossato le fila di 
quanti negli anni si erano spostati da quartieri misti per andare a vivere in «com-
munity-dominated areas», dando una forma spaziale a divisioni e pregiudizi co-
munitari. In quanto generalmente appartenenti alle fasce economicamente de-
boli della popolazione, i musulmani di Ahmedabad si sono trovati spossessati di 
quello che David Harvey ha definito il «diritto alla città», che va inteso come molto 
11 Nella periferia a sud-ovest della città si trova oggi un’area nota come Juhapura, che ospita circa 
300.000 persone ed è considerata un vero e proprio ghetto musulmano, con muri e filo spinato a de-
linearne i confini. D. Mahadevia, A City with Many Borders – Beyond Ghettoisation in Ahmedabad, in 
A. Shaw (ed.), Indian Cities in Transition, Hyderabad, Orient Longman, 2007.
12 Nel riferirsi a dinamiche di segregazione, qui si considera il fenomeno non necessariamente come 
un elemento negativo, ma piuttosto nella sua relazione con un processo che ha reso Ahmedabad, così 
come altre città, una grande metropoli nell’arco del secolo scorso. C. Peach, The Meaning of Segrega-
tion, «Planning Practice and Research», 1996, 2; W.J.V. Neill, Accommodating Differences Through 
Integration and Segregation, «Planning Practice and Research», 1996, 2; C. Peach, Good Segregation, 
Bad Segregation, «Planning Perspectives», 1996, 4.
13 Human Rights Watch, «We Have No Orders to Save You», cit., p. 52.
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di più di una «individual liberty to access urban resources», in quanto diritto col-
lettivo «to change ourselves by changing the city»14. Il successo dell’ideologia fon-
damentalista indù va misurato quindi non solo in termini politici, laddove oggi 
il primo ministro dell’Unione indiana è Narendra Modi, governatore del Gujarat 
all’epoca dei massacri, ma anche in termini di affermazione e consolidamento 
di una cultura che accetta l’esclusione e la segregazione di una parte consistente 
della popolazione sulla base del credo religioso.
La parabola della violenza in Ahmedabad diventa così uno specchio per affrontare 
il problema di creare cittadinanza in uno stato così differenziato dal punto di vista 
linguistico, religioso ed etnico come l’India post-coloniale15.
Cittadinanza stratificata e appartenenza nazionale nell’India post-coloniale
Il periodo coloniale inglese nel subcontinente indiano ha lasciato molte eredità, sia 
sul piano politico sia su quello sociale e culturale, che hanno influenzato la costru-
zione degli stati post-coloniali di India, Pakistan e Bangladesh in modo indelebile. 
Momento culminante e tragico della lotta anticoloniale, disastro umanitario di im-
mense proporzioni, la partizione tra India e Pakistan del 1947 rappresenta non solo 
il sintomo delle conseguenze deteriori delle politiche coloniali basate sulla classifi-
cazione e sullo sfruttamento delle divisioni di casta e religione, ma anche uno degli 
eventi cardine che hanno condizionato le decisioni e le politiche dell’Assemblea co-
stituente nel pensare le linee guida della nuova Unione indiana indipendente. Discu-
tendo la formazione dello Stato postcoloniale come stato-nazione «secolare», lo storico 
Gyanendra Pandey afferma che le comunità – religiose, di casta, etniche – vengono 
trattate come «frozen entities, which are denied the possibility of internal difference, 
political agency, and change, even as they become objects of political manipulation 
and governmentality in a new way»16. 
Infatti, se da un lato il dramma delle violenze tra indù e musulmani durante la 
partizione poneva l’urgenza di superare le divisioni e le appartenenze nel tentativo di 
costruire uno stato unitario e allo stesso tempo un senso di unità nazionale, dall’altro 
la profonda lacerazione politica, sociale e culturale causata dagli ultimi anni di lotta 
14 David Harvey, The Right to the City, «New Left Review», 58, September-October 2008, p. 23.
15 La ricerca che sta alla base di questo articolo è basata su fonti primarie e secondarie raccolte negli 
archivi della città tra il 2007 e il 2012. A questo tipo di fonti è stato affiancato un lavoro di raccolta 
di memorie orali tra gli abitanti di alcuni slum di Ahmedabad. In tutto trenta interviste sono state 
raccolte in quattro diverse aree, i soggetti intervistati comprendevano ex-operai delle fabbriche tes-
sili, lavoratori casuali, braccianti agricoli «inglobati» dalla città in espansione. I loro nomi sono stati 
omessi per proteggerne l’anonimato, nelle note gli intervistati verranno identificati con un numero 
romano, seguito dall’indicazione dell’età, della professione, del quartiere di residenza e della data in 
cui si è tenuta l’intervista.
16 G. Pandey, Routine Violence. Nations, Fragments, Histories, Stanford, Stanford University Press, 
2006, p. 183.
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per l’indipendenza, e dalle violenze di massa che accompagnarono la transizione, 
metteva in luce la necessità di creare un sistema che mirasse ad un’eguaglianza di 
rappresentatività e di possibilità per le comunità di minoranza. In termini pratici, i 
legislatori della Costituente (1947-1950) mirarono a creare un sistema di cittadinanza 
multipla, che prevedesse l’integrazione delle diversità di casta, religione e lingua 
all’interno dell’architettura politico-amministrativa dello stato al fine di promuovere 
accessibilità e possibilità di reale avanzamento sociale per i gruppi più svantaggiati. 
A questo scopo, le misure prese si concentrarono su tre aspetti principali: in primo 
luogo, una divisione del territorio nazionale in regioni definite su base linguistica 
avrebbe dovuto favorire una maggiore vicinanza tra le istituzioni e i cittadini, oltre 
che una maggiore facilità di accesso agli impieghi nella pubblica amministrazione 
per fasce più ampie della popolazione17; in secondo luogo, la legislazione del nuovo 
stato indipendente prevedeva il riconoscimento di codici di diritto di famiglia separati 
per le diverse comunità religiose18; in ultimo, su ispirazione di Bhimrao Ambedkar, 
leader del movimento degli intoccabili e una delle personalità più carismatiche 
all’interno della Costituente, la costituzione prevedeva lo studio e l’introduzione di 
politiche di «discriminazione positiva» (Reservation Policy) a favore di gruppi econo-
micamente svantaggiati, cui sarebbe stato riservato un accesso privilegiato nelle uni-
versità e posti di lavoro nella pubblica amministrazione19. Indubbiamente ciascuno 
di questi tre aspetti presentava elementi di criticità ma, in modi diversi e trasversali, 
tutti proponevano una risposta a uno dei nodi fondamentali e irrisolti della società 
indiana, cioè il fatto che esistesse una correlazione particolarmente forte tra l’ap-
partenenza comunitaria (che si trattasse di casta o di comunità religiosa), lo status 
sociale e le opportunità economiche20. Tutte e tre queste linee di azione portarono a 
risultati contrastanti e, in momenti diversi e con intensità differenti, a conflitti, mo-
bilitazioni di massa ed episodi di violenza. Se infatti aprirono possibilità maggiori di 
affermazione sociale e ascesa economica per alcune fasce di popolazione, allo stesso 
tempo contribuirono a rafforzare i confini e le divisioni tra gruppi sociali, rendendo le 
17 R.D. King, Nehru and the Language Politics of India, New Delhi, Oxford, Oxford University Press, 
1997; F. D’Orazi Flavoni, Storia dell’India, Venezia, Marsilio, 2000, pp. 127-152. Sui conflitti derivati 
dalle politiche linguistiche vedi T.B. Hansen, Wages of Violence. Naming and Identity in Postcolonial 
Bombay, Princeton, Princeton University Press, 2002, pp. 42 ss.; T. Bobbio, Making Gujarat Vibrant: 
Hindutva, Development and the Rise of Subnationalism in India, «Third World Quarterly», 2012, 4, 
pp. 657-672.
18 Vedi, ad esempio, N. Subramanian, Legal Change and Gender Inequality: Changes in Muslim Fam-
ily Law in India, «Law & Social Inquiry», 2009, 3.
19 C. Jaffrelot, India’s Silent Revolution, the Rise of the Lower Castes in North India, New York, Colum-
bia University Press, 2003.
20 Correlazione confermata dal rapporto su «Social, Economic and Educational Status of the Muslim 
Community of India», commissionato dall’Ufficio del primo ministro indiano nel 2006 e stilato da una 
commissione d’inchiesta presieduta dal giudice Rajinder Sachar. R. Sachar, Social, Economic and 
Educational Status of the Muslim Community of India: A Report, New Delhi, Prime Minister’s High 
Level Committee, Cabinet Secretariat, Government of India, 2006.
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appartenenze, regionali, di casta e di religione motivo di differenziazione nell’accesso 
ai diritti di cittadinanza21.
Negli anni Cinquanta e Sessanta, il dibattito sull’organizzazione del territorio nazio-
nale vide scatenarsi episodi di violenza di massa in varie aree, in particolare in Tamil 
Nadu, Maharashtra e in quello che sarebbe diventato lo stato del Gujarat. La questione 
linguistica, oltre a rappresentare un terreno di scontro sulle modalità di organizza-
zione del territorio e sulla sua amministrazione, poneva al centro tematiche cru-
ciali per la costruzione di una nuova identità nazionale, in cui trovasse concreta 
realizzazione lo slogan nehruviano di «unità nella diversità». Anche se «language 
is not necessarily the primary form of ethnic affiliation or, to be more precise, 
it is not necessarily the central affiliation, symbol, or basis for the expression of 
political demands by, or on behalf of, particular social categories in multicultural, 
multilingual, or multireligious societies»22, il potenziale esplosivo della questione 
linguistica dal punto di vista culturale e identitario portò al periodico emergere di 
movimenti regionali che fondavano la loro propaganda su simboli «subnazionali», 
in opposizione alle politiche del governo centrale viste come egemoniche23.
Tuttavia, se il multilinguismo si è affermato come principio geografico nel 
definire la mappa politica del subcontinente e non è più entrato in discussione, 
se non per aumentare la frammentazione territoriale e amministrativa (l’ultimo 
stato, il Telangana, è stato creato nel 2014), le questioni affrontate dagli altri due 
provvedimenti hanno aperto terreni di confronto politico e sociale mai più chiusi. 
E proprio facendo leva su entrambe le questioni, a partire dagli anni Ottanta del 
XX secolo, il fronte delle associazioni fondamentaliste indù propose con successo 
una retorica basata su un ideale nazionale esclusivista e fortemente aggressivo 
nei confronti delle minoranze religiose, in particolare di quella musulmana che 
costituisce circa il 13% della popolazione (17% nelle aree urbane)24.
Mirando più direttamente a ristabilire una maggiore uguaglianza di opportu-
nità sul piano sociale ed economico, sia la differenziazione della legislazione in 
materia di diritto di famiglia sia la politica delle quote avrebbero dovuto avere 
carattere temporaneo25. In entrambi i casi però i legislatori non hanno tenuto 
21 Per cittadinanza qui s’intende, seguendo la delineazione classica proposta da T.H. Marshall e i 
dibattiti che ne sono conseguiti, il riconoscimento e la possibilità di reale accesso per la persona e i 
gruppi al complesso di diritti sociali, politici e civili formalmente garantiti dallo stato. Vedi T.H. Mar-
shall, Citizenship and Social Class, in J. Manza, M. Sauder (eds.), Inequality and Society: Social Science 
Perspectives on Social Stratification, New York, Norton, 2009, pp. 148-154.
22 P. Brass, Elite Interests, Popular Passions, and Social Power in the Language Politics of India, «Ethnic 
and Racial Studies», 2010, 3, p. 354.
23 S.J. Tambiah, Leveling Crowds, cit., p. 40.
24 R. Sachar, Social, Economic and Educational Status of the Muslim Community of India: A Report, 
cit., p. 9.
25 N. Subramanian, Legal Change and Gender Inequality, cit., p. 632.
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conto delle indicazioni dei costituenti e nell’India di oggi non è stato ancora co-
stituito un Codice di diritto civile unificato, mentre il sistema di discriminazione 
positiva continua ad essere materia di confronto e scontro a livello politico26. La 
questione del diritto di famiglia ha contribuito a gettare benzina sul fuoco della 
propaganda anti-musulmana, in particolare a partire dagli anni Ottanta quando 
le associazioni fondamentaliste indù promossero grandi campagne e mobilita-
zioni di massa volte a rafforzare una cultura di intolleranza verso la comunità 
musulmana, attraverso una strategia definita come «stigmatization and emula-
tion of the threatening Other»27. Il successo di tale strategia si può riscontrare in 
modo evidente nella straordinaria ascesa del partito della destra indù, passato 
dall’avere solo due seggi in parlamento nelle elezioni del 1984 a conquistare la 
maggioranza relativa e a formare un primo governo di coalizione nel 1996 (161 
seggi). Ma più ancora, il successo della propaganda delle associazioni fondamen-
taliste indù si manifestò con un innalzamento dei livelli di tensione e aggressi-
vità contro cittadini musulmani, culminato nel 1992 nella distruzione della Babri 
Masjid, moschea del XVI secolo costruita sul presunto luogo natale del dio Ram, 
nella cittadina di Ayodya28.
Il dibattito sulle origini e le possibili spiegazioni della prepotente affermazione 
di una cultura di intolleranza e violenza contro la comunità musulmana è fitto 
di contributi e analisi, con posizioni divergenti soprattutto tra chi considera il 
confronto tra identità diverse come costruzione funzionale all’affermazione di in-
teressi – politici, sociali o economici che siano – e chi invece ritiene determinante 
il potenziale esplosivo di «unconscious acquirements» legati all’identità religiosa 
nello spiegare il coinvolgimento di massa nelle mobilitazioni e nelle violenze29. 
Le molte posizioni sembrano convergere nel considerare come uno degli ele-
26 Ancora nell’agosto-settembre del 2015, nello stato del Gujarat si sono verificati scontri in seguito 
alla mobilitazione di appartenenti a una casta, i Patel, che chiedevano di essere inseriti nelle liste di 
posti riservati ai grupppi svantaggiati (Other Backward Classes, Obc).
27 C. Jaffrelot, The Hindu Nationalist Movement and Indian Politics, cit., in particolare cap. 1. E. New-
bigin, Personal Law and Citizenship in India’s Transition to Independence, «Modern Asian Studies», 
2008, 1.
28 Le campagne per l’abbattimento della moschea sono state uno degli elementi cardine nel successo 
politico e culturale dell’ideologia fondamentalista indù. Vedi in particolare Nandy et al., Creating a 
Nationality, cit., capp. II-IV-V.
29 Interpretazioni più funzionaliste si possono trovare nei lavori di Paul Brass e Thomas Hansen, 
mentre un approccio più essenzialista è sostenuto, tra gli altri, da Francis Robinson, Sudhir Kakar e 
Peter Van Der Veer. P. Brass, The Production of Hindu-Muslim Violence in Contemporary India, Ox-
ford, Oxford University Press, 2003; T. Hansen, The Saffron Wave. Democracy and Hindu Nationalism 
in Modern India, Princeton, Princeton University Press, 1999; F. Robinson, Separatism among Indian 
Muslims. The Politics of the United Provinces’ Muslims, 1860-1923, London, Cambridge University 
Press, 1974; S. Kakar, The Colors of Violence. Cultural Identities, Religion, and Conflict, Chicago, Lon-
don, University of Chicago Press, 1996; P. Van der Veer, Religious Nationalism. Hindus and Muslims 
in India, Berkeley, University of California Press, 1994.
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menti di forza della propaganda fondamentalista indù fosse lo sfruttamento delle 
tensioni generate da politiche di cittadinanza differenziata per promuovere un’i-
dea opposta di nazione indiana, basata su un’equiparazione tra appartenenza 
religiosa (indù) e appartenenza nazionale.
Riassunta nel termine Hindutva, che definisce il carattere puro dell’essere indù, 
l’ideologia revivalista propose un’uniformazione tra «Hindutva» e «Indianess», 
«where the Hindu element, however delineated, forms the core of an Indian 
identity and provides its culture with a theory of coherence»30. In un periodo in 
cui molti dei fondamenti dell’impostazione nehruviana dello stato post-coloniale 
stavano entrando in crisi – dall’economia fortemente statalizzata al secolarismo 
delle istituzioni – una tale ideologia trovò un terreno fertile in ampi settori della 
popolazione. Se per creare un’identità nazionale basata sull’unità nella diversità 
occorreva predisporre dei dispositivi che garantissero allo stato la possibilità di 
intervenire direttamente per livellare le diseguaglianze tra gruppi, un intervento 
attivo nel riconoscere i confini tra identità rafforzava il rischio di aumentare la 
consapevolezza delle diversità e di trasformare l’appartenenza comunitaria in 
uno strumento di rivendicazione. In questo senso, la costruzione di un’identità 
nazionale nell’India post-coloniale ha avuto una forte influenza nel rafforzare 
quella che è stata definita «cittadinanza culturale», intesa come il modo in cui le 
persone «organize their values, their beliefs about their rights, and their practices 
based on their sense of cultural belonging rather than on their formal status as 
citizens of a nation»31. L’appartenenza è diventata quindi strumento di rivendica-
zione di «social, human, and cultural rights [...] by communities which do not 
hold state power and which are denied basic rights by those who do»32.
La questione del diritto di famiglia su base religiosa divenne quindi una leva, 
nelle mani delle organizzazioni estremiste indù, per scardinare l’idea di una pos-
sibile identità nazionale composta da una moltitudine di differenze, sostituita con 
una idea omogenea ed esclusiva, laddove le minoranze non indù erano impli-
citamente escluse. Esiste una violenza intrinseca nella definizione di categorie 
quali maggioranza e minoranza, in quanto porta a stabilire «what is politically 
acceptable and unacceptable, legal and illegal» e porta, in questo contesto, a far 
emergere «fairly well defined notions of “good” and “bad” community»33. Gya-
nendra Pandey applica questo discorso alla costruzione dello stato post-coloniale 
30 J. Sharma, Hindutva. Exploring the Idea of Hindu Nationalism, New Delhi, Penguin, 2003, p. 1; per 
un’analisi esauriente del contesto storico-culturale nel quale venne coniato il termine, e del pensiero 
del suo ideatore, vedi pp. 124 ss.
31 B. Silvestrini, The World We Enter When Claiming Rights: Latinos and Their Quest for Culture, in 
W.V. Flores, R. Benmayor (eds.), Latino Cultural Citizenship, Boston, Beacon Press, 1997, pp. 39-53.
32 R. Benmayor, Narrating Cultural Citizenship: Oral Histories of First-Generation College Students of 
Mexican Origin, «Social Justice», 4, 2002, p. 98.
33 G. Pandey, Routine Violence, cit., p. 182.
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indiano e al tentativo di «negoziare» uno spazio di dialogo tra diverse comunità 
in un neonato stato liberal-democratico34. Il passo in avanti della propaganda 
estremista indù, in particolare a partire dagli anni Ottanta del secolo scorso, fu 
quello di rinegoziare completamente i termini di definizione e costruzione dell’i-
dentità nazionale in modo da eliminare gli spazi di dialogo con la minoranza 
musulmana del paese35. Se solo gli indù potevano considerarsi a pieno parte della 
nazione indiana, ogni discorso che portasse avanti politiche rivolte ad altre co-
munità religiose diventava automaticamente settario e antinazionale.
Come vedremo, al fine di riorientare il dibattito entro i confini di una naziona-
lità ridefinita su base comunitaria, le associazioni nazionaliste indù compirono 
uno sforzo consistente nell’incanalare le tensioni create dalle politiche di prote-
zione delle minoranze all’interno della cornice di propaganda anti-musulmana. 
Il paradosso fu che in un primo momento il bersaglio principale della retorica 
fondamentalista indù fu la Reservation Policy. Furono queste politiche a offrire 
lo spunto alla Sangh Parivar per accusare il governo e il partito del Congresso di 
essere settari, minandone l’autorità basata su una tradizione laica e «secolare». 
In che modo le politiche volte a garantire eguaglianza e maggiori possibilità alle 
caste svantaggiate si tradussero in aperta conflittualità e violenza? Quali effetti 
ebbero le violenze sulla cultura, la socialità e la vita quotidiana all’interno dello 
spazio della città? Gli scontri che paralizzarono Ahmedabad alla metà degli anni 
Ottanta offrono uno spunto per ragionare sull’ascesa e sul successo della reto-
rica estremista indù, che diventerà predominante nel dibattito pubblico in buona 
parte della nazione nel decennio successivo.
Da «anti-reservation» ad «anti-muslim»: gli scontri del 1985-1986 in Gujarat
Nel suo libro sull’affermazione del fondamentalismo indù come forma di etnona-
zionalismo, Ornit Shani evidenzia come un momento di svolta nelle strategie e nel 
successo delle organizzazioni fondamentaliste indù nel mobilitare masse di popo-
lazione si ebbe durante gli scontri contro la Reservation Policy del 1985-1986 nella 
città di Ahmedabad36. Gli scontri, che paralizzarono la città per mesi, incominciarono 
come forma di protesta contro il governo dello stato del Gujarat che aveva in pro-
gramma di allargare le quote di posti destinate alle «altre classi svantaggiate» (Other 
Backward Classes, Obc), ma fin dalle prime fasi presero la direzione di una violenza 
34 Ibidem, p. 173.
35 Questo processo ha portato a una cristallizzazione ancora più netta delle categorie di comunità, 
maggioranza e minoranza, in una «pericolosa tendenza al riemergere di condizioni coloniali all’in-
terno dei confini nazionali», Ibidem, p. 185.
36 O. Shani, Communalism, Caste and Hindu Nationalism. The Violence in Gujarat, Cambridge, Cam-
bridge University Press, 2007, pp. 140 ss.
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di massa contro i musulmani, soprattutto nelle aree industriali della città. Tale episo-
dio rappresentò un momento di svolta nel consolidamento di politiche basate sull’ap-
partenenza religiosa, anticipando una tendenza che si allargherà su scala nazionale 
dalla fine del decennio, con il caso della moschea di Ayodhya. Ad Ahmedabad. Gli 
scontri del 1985-1986 rafforzarono una tendenza alla formazione di quartieri comu-
nitari, per cui la geografia stessa della città assunse sempre più nettamente linee di 
confine basate sull’appartenenza religiosa dei suoi abitanti37.
Già dalla metà degli anni Settanta la questione delle quote di posti da riservare alle 
caste svantaggiate nelle università e nella pubblica amministrazione aveva assunto 
un ruolo centrale nel dibattito politico. Più che sul reale impatto della politica delle 
quote, la questione si presentava come una competizione per ottenere l’appoggio di 
settori sempre più ampi, e fino a quel momento sottorappresentati, dell’elettorato: 
nel 1972, il governo statale presieduto dal partito del Congresso aveva nominato 
una commissione con il compito di «identify socially and educationally backward 
castes, races or tribes who deserve of special treatment and grants of special conces-
sions similar to those being granted to the SC [Scheduled Castes] and ST [Scheduled 
Tribes]»38. Le raccomandazioni della commissione arrivarono dopo quattro anni, nel 
1976, identificando 82 gruppi di casta quali destinatari auspicabili di quote nella pub-
blica amministrazione e nelle facoltà di medicina e ingegneria39. Tuttavia le prime 
concessioni furono attuate solo due anni dopo, quando il capo-ministro del Gujarat, 
Babubhai Patel, del fronte anti-Congresso Janata Party, riservò una quota del 10% dei 
posti per questi gruppi al fine di consolidare la propria base di consenso. Per contra-
stare questa strategia, il presidente del Congresso in Gujarat, Madhavsinh Solanki, 
elaborò una vera e propria strategia di ingegneria elettorale nota come Kham, acro-
nimo che identificava quattro comunità, gli Kshatriya, gli Harijan (termine gandhiano 
per identificare gli intoccabili), gli Adivasi (gli «abitanti originari» dell’India, definiti 
anche tribali) e i musulmani. Tali gruppi costituivano circa il 55% dell’elettorato nello 
stato e in questo modo Solanki mirava a consolidare una base elettorale ben definita e 
compatta, istituzionalizzando allo stesso tempo un discorso politico apertamente ba-
sato sull’identificazione comunitaria, dove le comunità stesse venivano considerate 
come entità omogenee e inserite nel calcolo elettorale come bacini di voti.
Se tale strategia si rivelò fruttuosa dal punto di vista elettorale, garantendo a So-
lanki la vittoria nelle elezioni del 1980 e del 1985, allo stesso tempo aprì la strada per 
37 Oltre al lavoro di Ornit Shani, altri studiosi hanno messo in luce le varie sfaccettature di un conflitto 
in cui interessi locali si sono intersecati con dinamiche di contrapposizione politica ed economica 
di più ampio respiro. Per un’analisi dei principali aspetti, vedi anche A.A. Engineer, Communal Fire 
Engulfs Ahmedabad Once Again, «Economic and Political Weekly», 27, 1985.
38 Cit. in G. Shah, Middle Class Politics: Case of Anti-Reservation Agitations in Gujarat, «Economic and 
Political Weekly», 1987, Annual Number, p. AN-159.
39 Ibidem, p. AN-160.
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un innalzamento della conflittualità sociale e preparò un terreno fertile per la propa-
ganda delle associazioni fondamentaliste indù. In particolare il Bjp, il braccio politico 
della Sangh Parivar, si proiettò da subito come baluardo nell’opposizione alla politica 
delle quote, vista come settaria, che Solanki aveva ripreso in mano proponendo di 
ampliare la quota di posti riservati. In questo modo, il Bjp si proponeva come difen-
sore delle classi medie urbane, tradizionalmente di casta medio-alta, e in opposizione 
al Congresso. Allo stesso tempo, altre organizzazioni dell’area estremista mirarono 
ad estendere la loro influenza nelle aree industriali della città, in un momento di dra-
stica crisi del settore tessile, facendo leva su una retorica di unità indù, richiamando 
a un’ideale di omogeneità al di là delle differenze di casta.
Dalla fine degli anni Settanta infatti, l’intero settore industriale della città era en-
trato in una fase di recessione che portò, nel decennio successivo, alla chiusura della 
maggior parte delle manifatture tessili e al licenziamento di circa 120.000 lavoratori. 
Il maggior sindacato dei lavoratori, il Majoor Mahajan si era rivelato incapace di 
prendere iniziative per difendere i lavoratori, mentre il partito del Congresso, stori-
camente associato con il sindacato, non riuscì a raggiungere i lavoratori in quanto 
categoria sociale, ma scelse piuttosto di rivolgersi a loro sulla base delle loro apparte-
nenze comunitarie. Fu in questo quadro che il Bjp e le altre associazioni fondamen-
taliste trovarono ampio spazio per proporsi non solo come organizzazioni politiche, 
ma anche come associazioni di difesa sociale per i lavoratori: aiutando le famiglie 
attraverso la distribuzione di cibo e talvolta denaro, il Bjp riuscì a occupare uno spa-
zio che fino ad allora era stato monopolizzato dal Majoor Mahajan. In questo modo 
cominciò a estendere la propria base di consensi al di là del tradizionale strato di 
classi medie urbane, raggiungendo ex-lavoratori industriali di caste medie e basse, 
che progressivamente nell’arco degli anni Ottanta spostarono il loro consenso eletto-
rale dal Congresso al Bjp40. 
Nonostante prime ondate di scontri, il governo di Solanki portò a termine la legi-
slatura, presentandosi alle elezioni del 1985 con un programma che prevedeva un 
ulteriore aumento delle quote per le caste svantaggiate41. Le elezioni si tennero nel 
marzo di quell’anno in un clima di tensione e violenze. Ciononostante, la strategia 
40 O. Shani, Communalism, Caste and Hindu Nationalism, cit., p. 146.
41 Solanki basò la sua proposta sul rapporto di una seconda commissione di inchiesta (la Rane Com-
mission), disattendendo però il suggerimento di adottare un criterio economico, e non di apparte-
nenza castale, per l’identificazione degli aventi diritto ad accedere alle quote. La ricostruzione degli 
eventi è basata su un’ampia serie di fonti secondarie e letteratura disponibile. Indagini e analisi det-
tagliate furono condotte nei mesi immediatamente successivi agli scontri. Qui si fa riferimento in 
particolare ai lavori di: O. Shani, Communalism, Caste and Hindu Nationalism, cit.; A.A. Engineer, 
Communal Riots in Post-Independence India, Hyderabad, Sangam, 1991; A.A. Engineer, From Caste 
to Communal Violence, «Economic and Political Weekly», 15, 1985; A.A. Engineer, Communal Fire 
Engulfs Ahmedabad Once Again, cit.; H. Spodek, From Gandhi to Violence: Ahmedabad’s 1985 Riots 
in Historical Perspective, «Modern Asian Studies», 1989, 4; G. Shah, Middle Class Politics, cit.
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di ingegneria elettorale si rivelò un’altra volta fruttuosa e il Congresso vinse con una 
maggioranza di 149 seggi su 182. La vittoria non servì a placare le proteste degli stu-
denti, che anzi si allargarono a coinvolgere ampi settori delle classi medie urbane. 
Paradossalmente, nei mesi successivi l’agitazione contro la politica delle quote prese 
una direzione duplice: se nei college e nei quartieri delle classi medie continuava la 
mobilitazione contro il governo Solanki, nelle aree industriali iniziarono a scoppiare 
violenze dirette contro la comunità musulmana, che pure non era compresa nelle li-
ste di posti riservati. Solanki fu costretto a dimettersi all’inizio di luglio, ma le violenze 
continuarono ancora per tutta l’estate, con il supporto sempre più aperto del Bjp e 
delle altre organizzazioni estremiste indù.
La svolta anti-musulmana negli scontri può essere compresa all’interno dello 
sforzo compiuto dalle organizzazioni della Sangh Parivar per mobilitare l’elettorato 
intorno a un’idea di identità indù condivisa e omogenea. In un primo momento, il 
Bjp si unì alle proteste contro la Reservation Policy, rinfocolando la rabbia nei con-
fronti del Congresso da parte di ampi settori della società che si sentivano diretta-
mente minacciati dall’allargamento delle quote. Mentre la protesta dilagava, le altre 
organizzazioni estremiste portavano avanti nei quartieri operai un’intensa opera di 
propaganda contro i musulmani, al fine di spostare il baricentro della protesta su 
un obiettivo che potesse raccogliere una base di consenso tra indù di diverse caste 
ed estrazioni sociali. Fin dal suo inizio infatti, nel febbraio del 1985, i leader della 
protesta si erano prodigati nel chiarire che l’agitazione non era diretta contro le caste 
svantaggiate, che sarebbero state inserite nelle quote, ma contro le politiche del go-
verno, laddove i musulmani erano uno dei termini dell’equazione elettorale Kham42. 
Se infatti le proteste contro le quote rispondevano alle insicurezze di quei settori che 
aspiravano a uno status da «middle class», le violenze contro i musulmani furono 
uno dei primi segnali del consolidamento di una forma di induismo militante tra le 
classi più povere e vulnerabili, devastate economicamente e socialmente dalla crisi 
del settore industriale.
Questa strategia risultò immediatamente funzionale sia nel mobilitare ampi settori 
della popolazione urbana sotto la bandiera di una supposta «unità indù», sia nell’af-
fermare l’appartenenza etno-religiosa come criterio di riconoscimento all’interno 
della città. Da quel momento in poi, tutti gli episodi di mobilitazione e gli scontri di 
massa in città presero la direzione di violenze contro i musulmani, come successe nel 
1986, nel 1990-1991 in occasione delle mobilitazioni nazionali per la distruzione della 
moschea di Ayodhya, e poi nel bagno di sangue del 2002. In una situazione generale 
di crisi economica, che aveva portato un deterioramento improvviso delle condizioni 
di vita per migliaia di indù di casta bassa e musulmani nelle periferie industriali della 
42 G. Shah, Middle Class Politics, cit., p. AN-170.
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città, una retorica aggressiva basata sull’appartenenza religiosa contribuì a incana-
lare il disagio e la rinnovata competizione al fondo della scala sociale in una rivalità 
tra «comunità»43.
La lotta per la sopravvivenza all’interno del mercato informale del lavoro, in cui si 
riversarono le decine di migliaia di ex-operai delle fabbriche, si delineò quindi sem-
pre di più anche come una competizione tra gruppi comunitari, e gli spazi lavorativi 
insieme a quelli abitativi e sociali si resero sempre più determinati dall’identità reli-
giosa. La violenza di massa emerse come un importante elemento nella ridefinizione 
di una geografia dello spazio urbano; dal 1985 in poi si intensificarono gli sposta-
menti di popolazione da un’area all’altra della città, in particolare da parte di musul-
mani verso quartieri dove si sentivano più al sicuro. E se dapprima questo fenomeno 
coinvolse principalmente famiglie di bassa estrazione sociale e reddito, durante gli 
scontri del 1990-1991 furono numerose le famiglie benestanti e ricche che decisero 
di spostarsi verso zone considerate sicure44. I pogrom del 2002 di fatto completarono 
il processo. Aree come Shah Alam e Juhapura, che ospitano la maggioranza della 
popolazione musulmana di Ahmedabad, funzionano oggi come città dentro la città, 
con confini che tutti conoscono e che si attivano in momenti di tensione, quartieri e 
servizi interni45. Il prossimo paragrafo aggiunge nel quadro di analisi un elemento 
ulteriore, quello economico. Se infatti la questione religiosa è stata il cardine dell’a-
scesa politica del Bjp negli anni Ottanta, il partito ha potuto consolidare la propria 
base elettorale nel decennio successivo ponendosi come avanguardia di progresso e 
modernizzazione della nazione dal punto di vista economico. Neo-liberismo e reviva-
lismo religioso sono così diventati i due elementi fondanti di un programma politico, 
implicitamente e fortemente esclusivista, di ricostruzione della nazione indiana.
Ahmedabad come città modello
Centro di medie dimensioni nell’India tardo coloniale, Ahmedabad conobbe una 
sua rivoluzione industriale all’inizio del ventesimo secolo, per continuare a crescere 
fino a diventare la settima città del Paese per numero di abitanti, nonché essere con-
siderata un modello di città globale nel panorama indiano.
Ma quando, nel 1915, Mohandas Karamchand Gandhi decise di stabilire il suo 
quartier generale in un ashram ai confini della città, Ahmedabad si trovava ancora 
nel pieno di una fase di sviluppo industriale che la portò in quegli anni ad essere 
43 Le conseguenze sociali, culturali ed economiche della crisi industriale per i lavoratori di Ahmeda-
bad sono state raccontate dall’antropologo Jan Breman in molti interessantissimi lavori di ricerca sul 
campo. Si veda in particolare J. Breman, The Making and Unmaking of an Industrial Working Class. 
Sliding Down the Labour Hierarchy in Ahmedabad, India, New Delhi, Oxford Uuniversity Press, 2004.
44 A. Nandy et al., Creating a Nationality, cit., p. 120.
45 D. Mahadevia, A City with Many Borders, cit.
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conosciuta come la «Manchester dell’India»46. Come si accennava nel paragrafo pre-
cedente, le fondamenta della città industriale Gandhiana, con le sue fabbriche e le 
masse di lavoratori organizzati nel sindacato ispirato dal Mahatma, iniziarono a bar-
collare già dagli anni Settanta, complice non solo il progressivo sgretolamento del set-
tore industriale, ma anche tre decenni di crescita demografica e di migrazioni a ritmi 
vertiginosi, che portarono ad un allargamento incontrollato del territorio urbano, con 
l’emergere di nuovi quartieri, baraccopoli e villaggi urbani che ridisegnavano la ge-
ografia di Ahmedabad sempre in anticipo rispetto alla capacità della municipalità 
locale di tenere sotto controllo il territorio47. La crisi industriale ebbe un effetto e fu 
percepita come catastrofe per la città in quanto tale, non solo dal punto di vista del 
lavoro e dei lavoratori, ma in particolare perché comportava la frammentazione di 
un’immagine di città, con la sua base industriale e le sue tradizioni di rapporti tra 
capitale e lavoro fortemente influenzate dall’ethos delle élite mercantili48.
In questo quadro, la retorica delle associazioni fondamentaliste indù ebbe sicura-
mente una grande presa tra le classi e caste medie perché forniva una serie di risposte 
al senso di straniamento, così come all’insicurezza data dalle politiche «settarie» del 
Congresso. Ma fu soprattutto negli anni successivi che il Bjp consolidò la propria base 
di consenso, affiancando alla propaganda anti-musulmana un altro tipo di retorica, 
che apparentemente nulla aveva a che vedere con questioni di appartenenza, reli-
giosa, di casta, o nazionale.
A partire dal 1991, il governo centrale dell’Unione varò una serie di politiche volte 
a superare la fase di stagnazione economica che aveva coinvolto tutto il paese nel 
decennio precedente. L’obiettivo principale di tali politiche era quello di facilitare l’i-
niziativa privata in ambito industriale e finanziario, deregolamentando il mercato del 
lavoro per attrarre investimenti e aumentare conseguentemente i tassi di crescita del 
prodotto interno lordo. Benché avviata da un governo guidato dal Congresso, la svolta 
neo-liberista fu salutata con entusiasmo da tutte le forze politiche, e fu in partico-
lare il partito della destra indù a riformulare la propria propaganda assimilando una 
retorica di progresso e modernizzazione della società nella cornice di esclusivismo 
religioso e identitario del fondamentalismo religioso. In questo modo si affermò una 
46 Gandhi rimane in Ahmedabad fino al 1930, fino alla marcia del sale.
47 Ahmedabad Urban Development Authority (Auda), Ahmedabad urban complex, vol. 9, 1980, p. 
6. Ad Ahmedabad, come del resto in tutte le città di rapida espansione nel subcontinente urbano, 
le dinamiche di cambiamento sociale, politico ed economico sono intrinsecamente legate alle tra-
sformazioni del territorio, ai fenomeni migratori, alla gestione dello spazio da parte delle autorità e 
alle reazioni da parte dei residenti. Per un’analisi più comprensiva di questi legami vedi T. Bobbio, 
Urbanisation, Citizenship and Conflict in India: Ahmedabad 1900-2000, London, Routledge, 2015.
48 H. Spodek, Traditional Culture and Entrepreneurship. A Case Study of Ahmedabad, «Economic and 
Political Weekly», 8, 1969 (Review of Management). Si vedano anche gli atti del convegno «Is Ahmed-
abad Dying?», pubblicati dal Center for Environmental Planning and Technology (Cept) e dal Gujarat 
Institute of Civil Engineers and Architects, Ahmedabad, 1987.
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cultura pubblica in cui sviluppo economico, relazioni sociali e tradizioni culturali 
(indù) divennero elementi caratterizzanti di un’idea condivisa di «middle class» a cui 
vari strati sociali potevano aderire, o aspirare a farlo49. Il Bjp si pose in questo senso 
come campione di una «rivoluzione» delle classi medie che avrebbe portato l’India 
alla ribalta del panorama economico e politico nel mondo globalizzato50.
In ambito urbano, il cambio di paradigma in politica economica portò molte am-
ministrazioni a puntare su una riorganizzazione dell’economia e del territorio diretta 
a creare città di servizi, che potessero fare da vetrina per attrarre investitori privati e 
stranieri, fornendo lo spazio e le condizioni favorevoli allo sviluppo di attività econo-
miche basate sulla finanza più che sul lavoro51.
In termini concreti, questo ha significato la concessione di incentivi a investitori 
privati nei settori terziario e secondario, con grande attenzione al rimodernamento 
delle infrastrutture urbane, dalle strade ai parchi ai luoghi di commercio. Queste di-
namiche hanno esacerbato forme di segregazione e marginalizzazione in città da due 
punti di vista: in primo luogo, favorendo attività economiche che assorbivano poca 
forza lavoro, e soprattutto che richiedevano forza lavoro altamente qualificata, hanno 
escluso le masse di lavoratori informali e gli operai espulsi dalla crisi industriale; in 
secondo luogo, le concessioni e gli incentivi, sotto forma di detrazioni fiscali, hanno 
determinato una diminuzione delle entrate nelle casse dell’amministrazione statale 
e cittadina, che nel lungo periodo ha colpito soprattutto le fasce più povere della po-
polazione, dipendenti per la loro sopravvivenza dal welfare statale52. Come risultato, 
se gli indicatori economici registravano alti indici di crescita nei settori industriale e 
finanziario, le politiche di deregolamentazione del mercato del lavoro hanno deter-
minato un drastico aumento del lavoro informale e una diminuzione del reddito per 
le fasce deboli della forza lavoro53.
49 L’uso dell’espressione «middle class» qui si riferisce a un ambiente, un insieme variegato – per con-
dizioni economiche e socio-culturali – di persone, soprattutto in ambito urbano, che si riconoscono 
come parte di una classe agiata, «globalizzata» nel senso di possibilità di accesso a beni di consumo, 
o che lotta per essere considerata come tale, condividendo quella che è stata definita come «identity-
mania». M. Daechsel, The Politics of Self-Expression. The Urdu Middle-Class Milieu in Mid-twentieth 
Century India and Pakistan, London-New York, Routledge, 2006, p. 9. Sui rapporti tra comunitarismo 
e globalizzazione si veda, in particolare, A. Ahmad, On Communalism and Globalization: Offensives 
of the Far Right, New Delhi, Three Essays Collective, 2004.
50 G. Patel, Narendra Modi’s One-Day Cricket. What and Why?, «Economic and Political Weekly», 48, 
2002, p. 4836.
51 Le conseguenze deteriori dello spostamento di baricentro da un’economia «labour intensive» a 
una «capital intensive» sono state analizzate in modo sistematico, sull’India, da Jan Breman, vedi in 
particolare: J. Breman, At Work in the Informal Economy of India. A Perspective from the Bottom Up, 
New Delhi, Oxford University Press, 2013.
52 I. Hirway, Dynamics of Development in Gujarat. Some Issues, «Economic and Political Weekly», 
35/36, 2000, p. 3110.
53 A.K. Bagchi, P. Das, S.K. Chattopadhyay, Growth and Structural Change in the Economy of Gujarat, 
1970-2000, «Economic and Political Weekly», 28, 2005, p. 3041.
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Questo modello «esclusivo» di sviluppo ha così progressivamente cristallizzato le 
divisioni e le differenze di opportunità all’interno non solo dell’economia, ma anche 
dello spazio urbano, laddove le aree privilegiate per lo sviluppo di nuove infrastrut-
ture – e quindi maggiormente beneficiate dal cambio di paradigma economico – si 
sono rese totalmente inaccessibili per le masse di poveri e indigenti della città54. In 
questo processo, il Bjp ha trovato una base di consenso più solida tra le classi medie 
urbane che maggiormente potevano aspirare a trarre benefici dal passaggio da eco-
nomia industriale a economia di servizi. E se da principio le tensioni sociali furono 
incanalate in una cornice di retorica anti-musulmana, nel corso degli anni Novanta il 
partito ha consolidato la propria base di consenso ponendosi come guida di una tran-
sizione che avrebbe portato la città fuori dalla crisi industriale, proiettandola nell’eco-
nomia globale come città moderna. La retorica delle organizzazioni fondamentaliste 
si è appropriata degli elementi cardine di una politica economica neo-liberista – libe-
ralizzazioni, privatizzazione di servizi e infrastrutture, deregolamentazione del mer-
cato del lavoro e apertura agli investimenti globali – racchiudendoli in una cornice di 
nazionalismo identitario. Assimilando progresso economico a revivalismo religioso, 
la propaganda della Sangh Parivar ha avuto un forte impatto su quei settori della 
popolazione che aspiravano a far parte della classe media, presentandosi come «mo-
derni» (nel senso di un conformismo verso i simboli del consumismo globalizzato) 
e allo stesso tempo tradizionalmente indiani (nel senso di un’adozione dei simboli 
esteriori della religiosità). In questo senso ancora, delineando i tratti di un’ideologia 
politica e di una cultura pubblica che intrecciava modernità e progresso economico 
in una cornice di etnonazionalismo religioso, il Gujarat è stato precursore di una 
tendenza che sarebbe diventata dominante a livello nazionale dalla fine del secolo55.
La partizione di un quartiere industriale: Bapunagar
Il quartiere di Bapunagar è un esempio paradigmatico degli effetti della transizione 
post-industriale e del ruolo della violenza comunitaria nel determinare percorsi di 
trasformazione sociale e territoriale in Ahmedabad. Bapunagar nacque nel pieno 
dell’espansione industriale della città, sviluppatasi nelle aree circostanti la stazione 
ferroviaria e che si estese in direzione est a partire dagli anni Cinquanta. Due decenni 
dopo, mentre iniziavano a manifestarsi i primi segnali di crisi dell’intero settore tes-
54 Le stime ufficiali parlano di un aumento della popolazione degli slum di Ahmedabad da 430.000 
nel 1991 a 907.000 nel 2001. Queste stime sono in ogni caso delle approssimazioni per difetto e non 
tengono conto della popolazione degli ex-quartieri operai, che di fatto va considerata tra le fasce di 
povertà estrema. Census 1991, Series7, Gujarat, Part IX-A Town Directory, pp. 316 ss.; Census 2001: 
Part XII A&B, Ahmedabad District Census Handbook, vol. I, pp. 344 ss.; D. Mahadevia, Globalisation, 
Urban Reforms & Metropolitan Response: India, School of Planning, Centre for Environmental Plan-
ning and Technology, Ahmedabad, Manak, 2003.
55 G. Patel, Narendra Modi’s One-Day Cricket, cit., p. 4832.
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sile cittadino, Bapunagar diventava sede di piccoli laboratori e fabbriche con poco 
personale (quindi non soggette alle rigide normative sul lavoro) anticipando una ten-
denza che sarebbe diventata comune a tutta la città verso la fine del secolo56. 
Area densamente popolata, Bapunagar era abitata principalmente da indù, di caste 
medie e basse, con forti presenze di altre minoranze religiose. La struttura abitativa 
del quartiere marcava già nettamente le differenze di status, laddove indù di casta 
alta, principalmente quadri intermedi delle fabbriche tessili, erano anche economi-
camente più solidi e vivevano in edifici a più piani, di cemento, allacciati ad acqua, 
elettricità e servizi. Gli operai, così come tutti i lavoratori a giornata e gli informali, 
vivevano invece negli slums e nei chawl, i caseggiati bassi divisi in unità di una stanza 
in cui tradizionalmente alloggiavano i lavoratori57. Data la predominanza di lavora-
tori industriali tra gli abitanti del quartiere, il collasso della grande industria tessile 
ebbe conseguenze molto forti sia dal punto di vista economico sia da quello sociale. 
Le piccole industrie e i laboratori che sopravvissero alla crisi erano generalmente ba-
sati su una produzione meccanizzata, non potendo così assorbire le masse di operai 
licenziati, i quali si riversarono per la gran parte nel settore informale dell’economia, 
come venditori di strada o lavoratori a cottimo basati in casa58.
Nell’area di Bapunagar emerse anche un nuovo settore industriale, quello della 
pulitura e taglio dei diamanti, che nel corso di pochi anni crebbe fino a impiegare 
circa 100.000 persone, anche se per la maggioranza non contrattualizzate e con sti-
pendi fluttuanti, generalmente inferiori rispetto a quelli del lavoro nelle ex-fabbriche 
tessili59. In un quadro complessivo di perdita di reddito e sicurezza sociale nei quar-
tieri operai, i lavoratori nel settore dei diamanti poterono godere di condizioni netta-
mente migliori rispetto alla massa di nuovi lavoratori informali e venditori di strada. 
Il settore era organizzato in laboratori di piccole dimensioni e il reclutamento della 
manodopera specializzata controllato da rapporti di casta, nell’assenza di qualsivo-
glia organizzazione formale della forza lavoro60. In particolare, un singolo gruppo 
castale, i Patidar (Patel), di fatto controllava e controlla ancora tutti i livelli della 
56 O. Shani, Communalism, Caste and Hindu Nationalism, cit., p. 38.
57 N. Sheth, N. Patel, R. Mehta, Ahmedabad Riots, «Economic and Political Weekly», 24, 1985, p. 1022.
58 M. Chatterjee, M. Shah, Organising Street Vendors: SEWA’s Experience in Ahmedabad City, Ahmed-
abad, Sewa, 1997; H. Spodek, Crises and Response: Ahmedabad 2000, «Economic and Political Weekly», 
19, 2001.
59 K. Manish, Diamonds not Saffron Forever, «Times of India», 1 May 2009, www.timesofindia.india-
times.com/city/ahmedabad/Diamonds-not-saffron-forever/articleshow/4469723.cms?.
60 I primi laboratori di pulizia e taglio di diamanti sorsero nella città di Surat, nel sud del Gujarat, dagli 
anni Cinquanta. Il settore si espanse notevolmente dal decennio successivo e in modo molto pecu-
liare, ossia seguendo linee di rapporti e relazioni di casta. In particolare la comunità Patidar (Patel) 
divenne dominante in questo settore e, sia a Surat sia successivamente ad Ahmedabad, imprenditori 
e lavoratori appartengono in larga maggioranza a questo gruppo. G. Shah, Economy and Civic Au-
thority in Surat, «Economic and Political Weekly», 41, 1994; J. Breman, Footlose Labour. Working in 
India’s Informal Economy, Cambridge, Cambridge University Press, 1996, pp. 64-67; H. Spodek, Crises 
and Response, cit., p. 1634.
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produzione, mentre altre comunità e in particolare altri gruppi religiosi rimasero 
totalmente esclusi. Anche se l’industria del diamante garantiva condizioni di vita re-
lativamente migliori rispetto ad altri settori i lavoratori, molti dei quali ex-operai o 
figli di operai tessili, vissero un abbassamento delle proprie condizioni economiche, 
così come un peggioramento delle condizioni lavorative rispetto al passato. Paralle-
lamente, visti i turni di lavoro irregolari – perché basati sulle fluttuazioni della borsa 
del diamante – e i compensi relativamente bassi, molti giovani preferirono cercare 
lavoro come manovalanza nelle nuove attività commerciali che sorgevano dal lato 
opposto della città, nei quartieri nuovi della periferia ovest, anche se a costo di lunghe 
ore di pendolarismo sui mezzi pubblici per raggiungere il posto di lavoro61.
In un quartiere misto come Bapunagar, i percorsi di distribuzione del lavoro e di 
ri-significazione dello spazio sociale ed economico, così come l’emergere di nuovi 
percorsi lavorativi, risentirono fortemente delle tensioni e violenze che scoppiarono 
in città dalla seconda metà degli anni Ottanta. Fu una delle aree maggiormente col-
pite dalle violenze del 1985-1986, che a livello di quartiere non solo rifletterono il 
cambio di baricentro verso uno schema basato solo sull’appartenenza religiosa, ma 
sovrapposero a questo interessi specificamente locali legati anche al mercato immo-
biliare62. Il risultato fu che all’indomani delle violenze, musulmani e indù comincia-
rono silenziosamente a dividere il quartiere, con una piccola migrazione, da una casa 
all’altra, da una strada all’altra, in molti casi gestita in modo informale e amichevole 
attraverso scambi di casa tra famiglie che si conoscevano63. Tale processo di segrega-
zione durò circa un decennio e verso la fine del XX secolo era completo.
L’industria del diamante si sviluppò negli stessi anni riflettendo le linee della se-
gregazione. I laboratori di pulitura e taglio del diamante diventarono una delle prin-
cipali fonti di lavoro per gli indù del quartiere, mentre lavoratori del settore emerge-
vano come classe media in forte ascesa, diventando una base di supporto e voti per 
le organizzazioni fondamentaliste64. Non è un caso che dalle elezioni del 1990 in poi 
il quartiere, così come peraltro quasi tutte le ex-aree industriali, abbiano esclusiva-
mente eletto candidati del Bjp nelle elezioni cittadine, statali e nazionali65.
Le dinamiche di competizione sul piano politico ed economico divennero quindi 
parte di un processo che portò a una ridefinizione della geografia e dei rapporti tra 
persone all’interno del quartiere. La strada che divide la parte indù da quella mu-
sulmana del quartiere è così diventata una linea di confine che ben rappresenta le 
61 Intervista XXI, 32 anni, lavoratore in un laboratorio di diamanti, Bapunagar, 10 November 2008. 
Vedi anche, Diamond Workers’ Plight, «Economic and Political Weekly», 28, 2008.
62 A.A. Engineer, Communal Fire Engulfs Ahmedabad Once Again, cit., p. 1119.
63 Intervista XXI, cit.
64 K. Manish, Diamonds not Saffron Forever, cit.
65 Statistical Report on General Election to the Legislative Assembly of Gujarat, New Delhi, Election 
Commission of India, 1957-2007.
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diverse dimensioni di questo processo di partizione. In primo luogo, è un confine 
fisico che si attiva quando cresce la tensione tra le due comunità, facendo da barriera 
che le persone sanno di non dover superare per non aumentare i rischi di «incidenti». 
In secondo luogo, questa linea rappresenta anche un confine simbolico che descrive 
la duplice frammentazione di quest’area della città, basata sul reddito e sull’appar-
tenenza religiosa. Chiunque nel quartiere, che contava più di 90.000 residenti nel 
2001, sa come sono distribuiti i gruppi religiosi e in quali momenti non è più sicuro 
attraversare i confini.
Profughi invisibili e negazione dell’appartenenza
A circa venti chilometri in direzione sud-est dal centro della città si trova la piccola 
colonia di Madninagar, un centinaio di case di cemento a un piano, circondate da un 
muro alto tre metri e filo spinato66. Per raggiungerla bisogna percorrere i nuovi quar-
tieri della periferia industriale cittadina, uscendo dalla città sulla superstrada in dire-
zione sud, quando l’area urbanizzata lascia progressivamente spazio ai campi colti-
vati, e prendendo una delle tante stradine sterrate che partono dalla strada principale 
snodandosi per un paio di chilometri dentro la campagna. Al fondo di questa stradina 
c’è un cancello metallico, unico ingresso alla colonia. Le famiglie che vi abitano sono 
vittime dei pogrom del 2002, abitanti dei quartieri industriali di Ahmedabad – Bapu-
nagar, Maninagar e Naroda soprattutto – fuggiti durante i giorni di violenza e a cui i 
loro ex-vicini di casa non hanno permesso di ritornare una volta terminati gli scontri. 
Nei mesi successivi ai pogrom, per fronteggiare l’emergenza alcune organizzazioni 
non governative hanno comprato appezzamenti di terreno fuori dalla città per fornire 
un ricovero alle tante famiglie rimaste senza casa, senza lavoro e senza beni. Quella 
che doveva essere una soluzione temporanea, con il passare del tempo è diventata 
permanente. Le tendopoli sono state strutturate in case di cemento, una stanza sul 
fronte e una sul retro, una per famiglia, una attaccata all’altra e distribuite in sei file 
parallele. All’entrata della colonia si trova anche una grande sala, che può servire per 
le assemblee dei residenti e come luogo di preghiera. Essendo un accampamento in-
formale, fuori dai confini della municipalità, la colonia non era raggiunta dai servizi 
di base: un piccolo bacino di raccolta delle piogge monsoniche e due grandi cisterne 
rappresentavano le forniture d’acqua. Di fronte alle file di case è stata costruita una 
scuola, riconosciuta dallo Stato dopo alcuni anni ma, essendo il luogo difficilmente 
raggiungibile, lontano da linee di servizi pubblici e da strade, nessun insegnante 
aveva accettato l’incarico di insegnarvi.
66 Ho visitato la colonia costantemente tra giugno e dicembre del 2008, parlando con i suoi abitanti, 
raccogliendo le loro testimonianze e quelle degli attivisti della Ong che ne ha finanziato la costru-
zione. Le descrizioni che seguono sono basate sulle osservazioni sul campo raccolte durante quel 
periodo.
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La situazione di completo isolamento fisico di questa colonia riflette perfetta-
mente il percorso di esclusione e violenza cui sono stati sottoposti i musulmani 
della città. Come sottolineato da alcuni residenti della colonia, i pogrom del 2002 
avevano significato un sovvertimento delle loro esistenze da tutti i punti di vista. 
Testimoni di atti efferati, spesso compiuti contro loro familiari e altrettanto spesso 
commessi da vicini di casa e conoscenti, i residenti avevano unito al dramma della 
violenza quello dell’impossibilità di tornare nelle loro case, di reinserirsi nel con-
testo urbano.
Per molti abitanti degli slum della città, indipendentemente dalla loro apparte-
nenza religiosa, l’esercizio dei diritti primari, quali il diritto a una casa e a un minimo 
di base per il sostentamento, o il diritto di voto, è soggetto a una continua negozia-
zione degli spazi con l’autorità pubblica. Prima ancora del riconoscimento di fatto 
di una piena cittadinanza, la lotta quotidiana è quella per il riconoscimento stesso 
della propria esistenza, dove anche un allacciamento abusivo alla corrente elettrica 
diventa un possibile appiglio per rivendicare il diritto di occupare un pezzo di terra 
nella città67.
Per i musulmani di Ahmedabad a questo tipo di esclusione se ne sovrappone 
un’altra, rappresentata dalla negazione stessa del diritto di appartenere alla città, e 
allo stato in quanto cittadini indiani. Anche chi non fu direttamente colpito dai po-
grom del 2002, in quanto musulmano è soggetto a un tipo di violenza «di routine» che 
ne perpetua la marginalizzazione e l’esclusione in ogni aspetto della vita quotidiana. 
In questo senso, se le politiche di cittadinanza differenziata hanno avuto il merito di 
sollecitare una partecipazione diretta delle istituzioni pubbliche nel tentativo di of-
frire maggiori condizioni alle fasce svantaggiate della popolazione, allo stesso tempo 
hanno creato un terreno fertile per il consolidamento di retoriche esclusiviste che 
vedevano nella diversità un rischio e un pericolo. L’induismo politico si è affer-
mato come promessa di rinascita economica e culturale, unite sotto un ombrello di 
identità nazionale omogenea e ben delimitata. Il risultato è stata l’affermazione di 
un’idea di cittadinanza che se nel principio rimane inclusiva, nella pratica è diven-
tata altamente esclusiva, avendo reso l’appartenenza – in primis religiosa, ma con 
la politica delle quote anche di casta – motivo di negazione dell’accesso ai diritti, al 
riconoscimento e alla partecipazione alla vita pubblica in quanto parte della stessa 
nazione. Il rischio di balcanizzazione dell’Unione indiana, visto come molto con-
67 La letteratura sugli slum in India è fitta di contributi e di interpretazioni diverse, che oscillano tra 
l’analisi tecnica dello slum come «anomalia» urbana e il considerare gli abitanti degli slum come 
esempi positivi di attivismo e azione di base. Considerazioni dettagliate sul posizionamento dello 
slum all’interno delle politiche di sviluppo urbano e sulle azioni e reazione degli abitanti alle tra-
sformazioni non rientrano nei limiti imposti da questo articolo. Per un approfondimento, sul caso 
specifico di Ahmedabad, si veda T. Bobbio, Urbanisation, Citizenship and Conflict in India, cit., pp. 
111-131; per una etnografia viva e dettagliata di uno slum di Mumbai, K. Boo, Behind the Beautiful 
Forevers. Life, Death and Hope in a Mumbai Slum, London, Portobello, 2012.
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creto durante gli anni Novanta del secolo scorso, sembra scongiurato, ma il prezzo 
è stato un aumento progressivo della repressione e della violenza nei confronti di 
quei gruppi riconosciuti come «altri» rispetto alla retorica uniformante del naziona-
lismo indù68.
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68 I numerosi casi di rivolte e repressioni dei gruppi tribali nel nord-est dell’India hanno portato a 
simili conclusioni l’antropologa Nandini Sundar. N. Sundar, Educating for Inequality: the Experiences 
of India’s «Indigenous» Citizens, «Asian Anthropology», 2010, 1.
